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論西王母形象之轉變 
莊裕洲、陳朗榮 
一、 緒論 
 
蠻野蒙昧的時代，原始人對於大自然所發生的各種現象，例如風吹雨打、
打雷閃電等，都是一無所知，因此，感到十分驚奇與敬畏，認為是有一種超人
的力量在支配着大自然的一舉一動，原始人叫它做「神」，他們這種富於想像
力的解釋就產生出神話。 
 
    可是隨着時代的邁進，文明程度的提高，神話也隨之變形。以西王母神話為
例，據《山海經》描寫，西王母本來是一個豹尾、虎齒、蓬髮、戴勝，而司天
之厲及五殘的獰厲之神，有三青鳥為之取食。到《穆天子傳》，西王母與周穆
王在瑤池中詩歌唱答，王母變成了一個氣象雍容的帝女了。《淮南子》裡，西
王母變成了擁有長生不死的吉神；《漢武帝內傳》進一步成為了年三十許，容
顏絕世的美人，以前的三青鳥也成了一群美麗的侍女，與漢武帝載歌載舞。 
 
這種變化，正好用蕭兵在《神話學導論》的解釋：神話是「滿足著初民潛
在的審美欲求。隨着文化的進步，它就情不自禁地由神聖的祭壇滑向快樂的歌
場。不但語言本身能夠自我增殖，以語言為載體的『神話：幻想性口頭文學』
更會自我擴張。256」另外，也可以運用王孝廉《中國的神話與傳說‧神話與
詩》對神話變化四大原因作出解釋。 
 
現在試就西王母形象轉變的三個階段：神格化、人格化、仙話化加以作出
分析與討論，從而也帶出神話與文學之間的關係。 
 
二、 神話的變化原因 
 
在討論西王母形象的轉變之前，筆者想花一些筆墨討論神話為何會出現變
化，好能使讀者容易理解西王母作為神話人物，在不同時空下出現變化的原
因。神話出現變化的原因，就王孝廉《中國的神話與傳說‧神話與詩》一文及
筆者個人的見解，認為主要有四個： 
                                                 
256
 蕭兵：《神話學引論》，（台北：文津出版社，2001），頁 67。 
  
104 
1. 宗教觀念的改變 
 
最初，先民對大自然的一切變化感到驚訝與好奇，對這些無法控制而且難
以適應的自然力量感到敬畏；對人的生老病死缺乏理解，自然迫使他們產生一
種幻想力，藉此解釋這些現象。原始人類這種富於想像力與超自然的想像，使
他們產生出一種原始宗教觀—萬物有靈論257。魯迅在《中國小說史略》中說：
「昔者初民，見天地萬物，變異不常，其諸現象，又出於人力所能以上，則自
造眾說以解釋之，凡所解釋，今謂之神話。」神話就是這樣產生。 
 
可是，社會的發展，人類生活水平提高，對大自然的了解多了，對於原始
那種宗教觀產生了懷疑，新的宗教觀念也開始出現。在一些文學作品中，也不
難找到人對過往信仰的上帝出現懷疑 
「上帝板板，下民卒癉，出話不然，為憂不遠。」《詩經．小雅．節南山》 
「天命反惻，何佑何罰。」《楚辭．天問》 
 
王孝廉《中國的神話與傳說‧神話與詩》中，就提到先民的觀念，應是由
萬物有靈論(Animism)進而靈鬼論(Daimonism)，然後達到神人同性論
(Anthropomorphism)的階段。在靈鬼論階段，威靈的形態和職能被確定，並且
善惡二元的觀念開始萌芽。而到達神人同性論後，神話的主角開始有人態的傾
向，而且開始了神界譜系。258 
 
若果套入西王母形象轉變的三個階段而言，《山海經》中的西王母半人半獸
之形就是處於靈鬼論的階段；而發展到魏晉六朝以後(道教盛行)的西王母形象—
眾仙女之首就處於神人同性論上。 
 
2. 社會環境的改變 
 
最初，先民過着茹毛飲血的生活，生產能力低，與野獸共居。對於大自然的
依靠高，大自然的一切變化與他們的生存有着息息相關的重要性，自然對大自
然產生一種敬畏之心，不同的自然崇拜產生。 
 
                                                 
257
 萬物有靈論(Animism)是英國人類學家泰勒(E.B.Tylor)所提出。所謂萬物有靈論，就是指先民
的一種共有的心理狀態，認為萬事萬物皆有靈魂。 
258
 王孝廉：《中國的神話與傳說》，（台北：聯經出版社，1979），頁 2-5。 
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社會的進步，部族與部族的衝突與競爭出現，人民過着朝不保夕的生活，
人民或有意或無意識地渴望有一神祗能幫助他們，藉此解決或補償其各種生活
上的問題。以王孝廉定義神話所解釋：「神話是民族的夢，是古代人迷惑於有意
識與無意識—夢與現實—之間的產物……神話是古代民眾以超自然性威靈的意
志活動為底基而對於周圍自然界及人文界諸事象所做的觸釋或說明的故事。
259」就西王母而言，最初她是「司天之厲及五殘」的凶神，但漸漸變成擁有長
生不死之術，以及掌有不死藥、仙桃，成為賜福賜壽之形的西王母。這正好體
驗了社會環境的轉變，神話主角的形象或神格在人民的有意識或無意識下被轉
變，藉此滿足他們的慾望。 
 
3. 共通意識的改變與個人意識的影響 
 
在原始社會，以母系氏族為中心，女性神祇自然佔着主導地位。不過，隨着時代
的改變，母系社會過渡到父系社會，女性神祇也逐漸被父系神祇取代。就西王母而
言，由最初《山海經》中的絕對神260的神格，逐漸與東公王成為配偶神，成為女神；在
《穆天子傳》、《漢武故事》、《漢武帝內傳》更被「降」為為男性服務的女神。 
 
個人意識對神話的變化也佔着重要的位置。王氏指出「傳播神話的人為了聽眾的
身份和性質的不同而經常獨斷地改變神話的內容，又或因為要誇示自己的家系或鄉
土，而把神話的舞臺和主角加以改變，或加上新的人物等現象。261」如莊子《莊子‧大
宗師》論道，為了彰顯其「道」的重要性，就引用了西王母等神話人物，他們都是因
得了此「道」而成為神人。《穆天子傳》、《漢武故事》、《漢武帝內傳》等都是糅
合了神話與帝王逸事。 
 
4. 異族文化接觸 
 
一個民族透過與另一個民族的接觸與交往，往往會吸引了他族的文化，並
會出現改變，神話系統也不例外。就西王母而言，有神話研究者認為，西王母
                                                 
259
 王孝廉：《中國的神話與傳說》，頁 1。 
260《山海經》中西王母並沒有男女之分，但到了《穆天子傳》後，她女性的身份被確立。日本
京都教授小南一郎之說：「西王母本是東西、日月、男女宇宙的二元備於一身，統合並支配它
們的。原西王母由於兩性共具而表明了它的全能性質，但在時代環境的變化之中，原西王母的
絕對的機能被限制了，由兩性共具而變為只有一方，即西方、月亮、女性等陰的要素由它來代
表，與之相對照的代表東方、太陽等等的男性神東王公另外出現了。絕對神經過分裂而產生出
代表各別機能的神，這是宗教史上可以普遍見到的現象。」 
261
 王孝廉：《中國的神話與傳說》，頁 5。 
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的原型來自西方的諸神，例如：法國Henriyule的《西王母》說西王母是波斯
Jamchia王；德國A.Forke認為西王母是阿拉伯Saba女王；陳漢章《中國通史》引
R.Hart《西學述略》說西王母是上古巴比侖女神Ishtar(易士塔)，各表述不一。262 
     
以上種種都促使神話產生了變化。袁珂先生在《中國神話通論》一文中，
提及中國不像西方那樣有完整的神話體系，主要原因是中國以儒家思想為中
心，敬鬼神而遠之，神話之說被合理化。因此，若要找尋都有一定的難度，文
本零散於各處，難以整理。就西王母而言，就有不同的解說：有地名或氏族圖
騰說，月神說，西方女王說，外來說等等。西王母之原型確是一個迷，但其形
象的轉變則大致可分為：神格化、人格化及仙話化三個層段。 
 
三、 西王母的原型 
 
對於西王母之最早出現的時期，眾說紛紜。陳夢家在《古文字中的商周祭
祀》就認為西王母前身是出現在殷墟卜辭中所見的「西母」，它是享受「燎」
祭的具有強烈自然神性格的神，也是與「東母」相對待的神。263殷墟卜辭關於
「東母」的祭祀記載數見，如「ㄓ於東母」「 于東母」等；而關於「西母」的
記載，饒宗頤教授在《神話傳說與比較文古史學：談古代神明的性別──東母
西母說》提到「西母」的記錄有三條： 
 
任申卜貞，ㄓ于東母西母，若。（《後》上六，五）  
貞于西母 帝（褅）。（《合》一四三四五）  
乙酉貞，又歲于伊西 。（《粹》一九五）  
 
根據王孝廉《西王母與周穆王》一文，「ㄓ」是向神祈禱以求保佑的意
思；「歲」是祭祀的方式，原義表示以刀斧割裂犠牲以獻神，後來和「祭」通
用，指祭祀。卜辭顯示出先民已有祭祀祈求神明保佑的活動，按《禮記‧祭儀
篇》載：  
 
                                                 
262
 王孝廉在《西王母與周穆王》一文中說：西方學者多喜歡把中國神話傳說、歷史地理移到西
方去落實。 
263
 陳夢家：《古文字中的商周祭祀》，《燕京學報》第 19 期（1936 年）。見小南一郎著：
《中國的神話傳說與古小說》，（北京：中華書局，2006），頁 26-27。 
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日出于東，月生于西。陰陽長短，始終相巡……祭日于壇，祭月于坎，以
別幽明，以制上下：祭日于東，祭月于西，以別外內，以端其位。 
 
從「祭日于東，祭月于西」 的祭祀日月神往上推塑，「東母」即太陽神；
而「西母」即月神。神話中的西王母具有月神的性格，那麼卜辭所見的「西
母」，就極有可能是文獻中最中的西王母。264 
 
另外，饒宗頤教授分析古代神明的性別區分問題時，發現中華民族初祭祀
神明為女性，並肯定了殷商先民以「母」稱呼女神。因此，「西母」極有可能
是「西方女神」的意思。265 
 
這些資料都為著「西母」就是「西王母」提出了不同的佐證。可是，卜辭
中的「西母」與「西王母」之間欠缺了重要連繫的史料證實。他們的推論，只
能有助於我們對西王母的形象加深認識，或可從另一角度去探索她。 
 
四、 《山海經》中的不同形象(神格化階段) 
 
最早明確記載西王母出現的是《山海經》。《山海經》約從戰國初年到漢代
初年楚和巴蜀地方的人所作，到西漢劉歆校書時才合編到一起266。《山海經》
中，有三處直接論及西王母： 
 
1. 《山海經‧西山經》 
又西三百五十里曰玉山，是西王母所居也。西王母，其狀如人，豹尾，虎
齒，而善嘯，蓬髮戴勝。是司天之厲及五殘。 
 
2. 《山海經‧大荒西經》 
西海之南，流沙之濱，赤水之後，黑水之前，有大山，名曰昆侖之丘。有
神，人面虎身，有文有尾，皆白處之。其下有弱水之淵環之，其外有炎火之
山，投物輒然。有人戴勝，虎齒有豹尾，穴處，名曰西王母，此山萬物盡有。 
                                                 
264
 王孝廉撰：〈西王母與周穆王〉引《禮記》〈祭儀篇〉，見李亦園，王秋桂主編：《中國神
話與傳說學術硏討會》，（臺北：漢學硏究中心，1996），頁 305。   
265
 饒宗頤：〈神話傳說與比較文古史學：談古代神明的性別──東母西母說〉，見《饒宗頤二
十世紀學術文集》卷一，頁 286、289。 
266
 《中國大百科全書‧中國文學‧II》，（北京、上海：中國大百科全書出版社，1986），頁
691 袁珂撰《山海經》條目。 
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3. 《山海經‧海內北經》 
西王母，梯几而戴勝杖。其南有三青鳥，為西王母取食，在昆侖虛北。 
 
三段引文對於西王母的形象都有不同的描述，(1)中西王母是一名半人半獸
掌管「司天之厲及五殘」 的凶神；雖然(2)中，西王母仍保留着半人半獸的形
象，但失去了凶神的性質；至於(3)，西王母更脫離了野獸的形象，坐在几上戴
勝杖，而且多了三青鳥為其取食，享着高上的地位。 
 
日本京都大學小南一郎教授認為，(1)屬於最古老的層次，可推溯至戰國初
期的，(3)時代略晚，(2)或是下至漢代的產物。他依據(3)中的「杖」字是衍字為
由，加上這個字是古老的時代的事，是以西王母杖有特殊力量的觀念為背景的
產物，因此認為(3)較(2)為早。267 
 
袁柯《山海經校注》說「有關西王母神話之記敍，見於此經(山海經)者凡
三，最先為西次三經(即西山經)……稍後為此經(海內北經)，再後為大荒西經。
袁柯同樣認為「杖」實為衍字，所以把海內北經排在大荒西經之前。他引述了
郝懿行所說：「如淳注漢書司馬相如大人賦引此經無杖字。」再加說「無杖字
是也，御覽卷七一 O 引此經(海內北經)亦無杖字，西次三經與大荒西經亦俱止
作「戴勝」，杖字實衍。268」 
 
 《西山經》 《海內北經》 《大荒西經》 
時代 最早(戰國初) 略晚 最遲(漢代) 
形象  其狀如人 
 豹尾 
 虎齒 
 善嘯 
 蓬髮戴勝 
 梯几 
 戴勝杖 
 有人戴勝 
 虎齒 
 有豹尾 
住處 玉山 昆侖虛北 昆侖之丘(穴處) 
神格/神職 司天之厲及五殘(凶神) 不詳 不詳 
侍從 不詳 三青鳥為其取食 不詳 
 
 
                                                 
267
 小南一郎著，孫昌武譯：〈西王母與七夕文化傳承〉，《中國的神話傳說與古小說》，頁
27-29。 
268
 袁柯校注：《山海經校注》，（台北：里仁書局，1995），頁 306。 
  
109 
五、 人格化階段 
 
在《山海經》中，大體上西王母作為「凶神」的形象出現，這是西王母第
一階段的形象—神格化；隨着時代的邁進，先民開始進入文明時代，對於原始
宗教產生了懷疑，由萬物有靈的思想，趨向了一種神人同性的觀念。 
 
例如：戰國時期，莊子的《莊子‧大宗師》(約公元前 369-公元前 286 年)
提及： 
「夫道有情有信，無為無形；可傳而不可受，可得而不可見；自本自根，
未有天地，自古以固存；神鬼神帝，生天生地；在太極之先而不為高，在六極
之下而不為深，先天地生而不為久，長於上古而不為老。豨韦氏得之，以挈天
地；伏羲氏得之，以襲氣母；維斗得之，終古不忒；日月得之，終古不息；堪
壞得之，以襲昆侖；馮夷得之，以游大川；肩吾得之，以處大山；黃帝得之，
以登雲天；顓頊得之，以處玄宮庭；禺強得之，立乎北極；西王母得之，坐乎
少廣，莫知其始，莫知其終；彭祖得，上及有虞，下及五伯；傅說得之，以相
武丁，奄有天下，乘東維，騎箕尾，而比於列星。」 
 
黃帝、顓頊、西王母等都是因為得道而取得長生不死之術，成為神人。神
話的主角開始人格化。在晉武帝咸寧五年(公元 279 年)汲郡出土的《穆天子傳》
中，西王母被人格化了： 
 
吉日甲子，天子賓于西王母。乃執白圭玄璧，以見西王母，好獻錦組百
純，□組三百純，西王母再拜受之□。乙丑，天子觴西王母于瑤池之上，西王
母為天子謠曰：「白雲在天，丘陵自出。道里悠遠，山川間之。將子無死，尚
能復來。」天子答之曰：「予歸東土，和治諸夏。萬民平均，吾顧見汝。比及
三年，將復而野。」西王母又為天子吟曰：「徂彼西土，爰居其所，虎豹為
群，於鵲與處，嘉命不遷，我惟帝女，彼何世民，又將去子，吹筌鼓簧，中心
翔翔，世民之子，惟天之望。」天子遂驅升于弇山，乃紀其迹于弇山之石，而
樹之槐，眉曰「西王母之山」。 
 
西王母成為「帝女」向穆天子行膜拜之禮，為天子謠與吟，吹筌鼓簧。雖
然西王母被人格化，脫離了半人半獸之形，但還保存着原始的形象，與野獸共
居。另外，其神能也被變，由「司天之厲及五殘」變成擁有「將子無死，尚能
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復來」的長生不死之術。這裡看見先民由對死亡的恐懼，而發展到對長生的一
種追求。 
 
戰國時期，陰陽五行學說盛行，西王母與東王公組成了一對配偶神。西王
母變成女性，屬陰，具有月神的神格。東王公是男性，屬陽，具有日神的神
格。 
 
《太平御覧》卷三百七十八引《神異經》曰：「東荒山中，有大石室，東
王公居之，長一丈，頭髮皓白，身人形而虎尾，與一玉女更投壺。269」 
 
《神異經‧中荒經》曰：「昆侖之山有銅柱焉……上有大鳥，名曰希有，
南向，張左翼覆東王公，右翼覆西王母，背上小處無羽毛一萬九千里，西王母
歲登翼上，會東王公也，其柱銘曰：‘有鳥希有，碌赤煌煌，不鳴自食，左覆
東王公，右覆西王母，王母既東，登之自通，陰陽相須，唯會益工’270」 
 
《吳越春秋》「乃行第一術，立東郊以祭陽，名曰東皇公。立西郊以祭
陰，名曰西王母。271」 
 
西王母的神格被削減，以日本京都教授小南一郎之說：「西王母本是東
西、日月、男女宇宙的二元備於一身，統合並支配它們的。原西王母由於兩性
共具而表明了它的全能性質，但在時代環境的變化之中，原西王母的絕對的機
能被限制了，由兩性共具而變為只有一方，即西方、月亮、女性等陰的要素由
它來代表，與之相對照的代表東方、太陽等等的男性神東王公另外出現了。絕
對神經過分裂而產生出代表各別機能的神，這是宗教史上可以普遍見到的現
象。」272 西王母在《山海經》時，是擁有絕對神的神格。袁珂進一步認為：
「東王公就是穆王的演變273」。不論作為東王公的配偶神，或是《穆天子傳》
中的西王母，其神格都是 被削減，被人格化了，有人性的行為。 
 
                                                 
269
 《太平御覧》卷三百七十八下引《神異經》，文淵閣四庫本(第 86 冊)，（台灣：商務印書
館，1983），頁 414。 
270
 (漢)東方朔撰，(晉)張華注：《神異經》，載《筆記小說大觀》第十三編，（台北：新興書
局，1983），頁 37-38。 
271
 (漢)趙曄撰：《吳越春秋》，《叢書集成初編》，（上海：商務印書館，1937），頁 129。 
272小南一郎著，孫昌武譯：〈西王母與七夕文化傳承〉，《中國的神話傳說與古小說》，頁
125。 
273
 袁珂：《神話選譯百題》，（上海：上海古籍出版社﹐1980），頁 261-262。 
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六、 仙話化階段 
 
漢代時間，道教興起，發展到魏晉六朝更大盛起來，神話被吸收，成為傳
「道」的工具。西王母也披上了道教的袍衣，進入了仙化的階段。西王母是昆
侖山的主神，而昆侖山上有不死樹、不死之藥274，那麼西王母便掌有不死藥。
《淮南子‧覧冥訓》提到「羿請不死之藥於西王母，姮娥(嫦娥)窮以奔月。275」 
司馬相如《大人賦》亦有云：「吾乃今日睹西王母皤然白首。戴勝而穴處兮，
亦幸有三足烏為之使；必長生若此而不死兮，雖濟萬世不足以喜。」漢鏡銘文
亦有謂「上有仙人不知老，渴飲玉泉飢食棗。」276 西王母與長生不死藥已經結
合在一起。 
 
長生不死藥更是道教方術的一種，也符合了道教追求「知上藥之延年，故
服其藥以求仙，知龜鶴之遐壽，故效其導引以增年。277」使西王母被納入道教
神仙譜系當中，成為眾女仙的總管。《漢武故事》、《博物志》、《漢武帝內
傳》中，看到西王母是傳「道」者。西漢時期，漢武帝好仙術，因此，出現了
一系列以漢武帝向西王母求道，追求長生不死之藥的故事。 
 
1. 《漢武故事》 
 
東郊送一短人，長七寸，衣冠具足。上疑其山精，常令在案上行，召東方
塑問。塑至，呼短人曰：『巨靈，汝何忽叛來，阿母還未？』短人不對，因指
塑謂上曰：『王母種桃，三千年一作子，此兒不良，已三過偷之矣。遂失王母
意，故被謫來此。』上大驚，始知塑非世中人。短人謂上曰：『王母使臣來，
陛下求道之法：唯有清淨，不宜躁擾。復五年，與帝會。』言終不見。 
                                                 
274
 《山海經‧海內西經》載：「開明北有視肉、珠樹、文玉樹、玗琪樹、不死樹。」「開明東
有巫彭、巫抵、巫陽、巫履、巫凡、巫相，夾窫窳之尸，皆操不死之藥以距之。」開明獸便是
守護昆侖山的神獸。 
275
 楊堅點校：《淮南子》，(長沙：岳麓書社，1995)，頁 67。注：姮娥偷竊西王母不死之藥的
典故：最早見於失傳的戰國初期卜筮書《歸藏》，見於《文選》注《歸藏》兩引文「昔嫦娥以
不死之藥奔月」、「昔嫦娥以西王母不死藥服之，遂奔月為月精」。而南朝梁時劉在注《後漢
書‧天文志》中有張衡《靈憲》的一段記載「羿請無死之藥於西王母，姮嫦竊之以奔月。將
往，枚筮之於有黃。有黃筮之，曰：『吉。翩翩歸妹，獨將西行，逢天晦芒，毋驚毋恐，後且
大昌。』姮娥遂托身於月，是為蟾蜍。」袁珂在《中國神話通論》中認為這就是失傳《歸藏》
中關於嫦娥奔月的舊文，亦即《淮南子》此段文字的來源。聞一多在《神話與詩》中，他從屈
原《天問》中推斷出嫦娥竊藥的故事在戰國初已流行。 
276
 司馬遷：《史記‧司馬相如傳》。 
277
 鄭志明：〈巫醫同源的生命觀〉《第六次儒佛會通論文集》，頁 175。 
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帝齋於尋真臺，設紫羅薦。 
 
王母遺使謂帝曰：『七月七日，我當暫來。』帝至日，掃宮內，然九華
燈。七月七日，上於承華殿齋，日正中，忽見有青鳥從西方來，集殿中。上問
東方塑，塑對曰：『西王母暮必降尊像，上宜灑掃以待之。』上乃施帷帳，燒
兜末香，香，兜渠國所獻也。香如大豆，塗宮門，聞數百里，關中嘗大疫，死
者相係，燒此香，死者止。是夜漏七刻；空中無雲，隱如雷聲，竟天紫氣。有
頃，王母至，乘紫車，玉女夾馭；戴七勝，履玄瑍鳳文之舄，青氣如雲；有二
青鳥如烏，夾侍母旁。下車，上迎拜，延母坐，請不死之藥。母曰：「太上之
藥，有中華紫蜜，雲山朱蜜，玉液金漿；其次藥有五雲之漿，風實雲子，玄霜
絳雪，上握蘭園外之金精，下摘圓丘之紫柰；帝滯情不遣，愁心尚多，不死之
藥，未可致也。」因出桃七枚，母自噉二枚，與帝五枚。帝留核箸前，王母問
曰：「用此何為﹖」上曰：「此桃美，欲種之。」母笑曰：「此桃三千年一著
子，非下土所植也。」留至五更，談語世事，而不肯言鬼神，肅然便去。東方
朔於朱鳥牖中窺母。母曰：「此兒好作罪過，疏妄無賴，久被斥退，不得還
天，然原心無惡，尋當得還，帝善遇之！」母既去，上惆悵良久。  
 
後上殺道士妖妄者百餘人。西王母遺使謂上曰：「求仙信邪？欲見神人，
而先殺戮，吾與帝絕矣。」又致三桃，曰：「食此可得極壽。」使至之日，東
方塑死。上疑之，問使者。曰：「塑是木帝精，為歲星，下游人中，以觀天
下，非陸下臣也。」上厚葬之。278 
 
2. 晉張華著：《博物志‧卷八》  
 
漢武帝好仙道，祭祀名山大澤，以求神仙之道。時西王母遣使乘白鹿，告
帝當來，乃供帳九華殿以待之。七月七日夜漏七刻，西王母乘紫雲車而至於殿
西，南面東向，頭上太華髻，青氣郁郁如雲。有三青鳥如烏大，立侍母旁。時
設布微燈，帝東面西向，王母索七桃，大如彈丸，以五枚與帝，母食二枚。帝
食桃，則以核著膝前。母曰：取此核將何為？帝曰：此桃甘美，欲種之。母笑
曰：此桃三千年一生實。唯帝與母對坐，其從者皆不得進。時東方朔竊從殿南
                                                 
278
 漢班固撰：《漢武故事》，見魯迅編：《魯迅輯錄古籍叢編‧第一卷》，(北京：人民文學
出版社，1999)，頁 434-436。 
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廂朱鳥牖中窺母，母顧之謂帝曰：「此窺牖小兒，嘗三來盜吾此桃。」帝乃大
怪之。由此世人謂東方朔神仙也。 
 
3. 《漢武帝內傳》  
 
到七月七日，乃修除宮掖，設座大殿，以紫羅薦地，燔百和之香，張雲錦
之帳，然九光之燈，列玉門之棗，酌蒲葡之醴，宮監香果，為天宮之饌。……
半食頃，王母至也；縣投殿前，有似鳥集；或駕龍虎，或乘白麟，或乘白鶴，
或乘軒車，或乘天馬。群仙數千，光耀庭宇……  
 
王母惟扶二侍女上殿，侍女年可十六七，服青綾之桂，容眸流盼，神姿清
發，真美人也！王母上殿東向坐，着黃金褡□，文釆鮮明，光儀淑穆，帶靈飛
大綬，腰佩分景之劍，頭上太華髻，戴太真晨嬰之冠，履玄璚鳳文之舄，視之
可年三十許，修短得中，天姿掩藹，容顏絕世，真靈人也！……  
又命侍女更索桃果。須臾，以玉盤盛仙桃七顆，大如鴨卵，形圓青色，以呈王
母。母以四顆與帝，三顆自食。桃味甘美，口有盈味。帝食輒收其核。王母問
帝。帝曰：「欲種之。」母曰：「此桃三千年一生實，中夏地薄，種之不
生。」？帝乃止於坐上。酒觴數遍，王母乃命諸侍女，王子登彈八琅之□，又
命侍女董雙成吹雲和之笙，石公子擊昆庭之金，許飛瓊鼓震靈之簧，婉靈華拊
五華之石，范成君擊湘陽之磬，段安香作九天之鈞，于是眾聲澈明，靈音駭
空，又命法嬰歌玄靈之曲。 
 
《漢武故事》中，作者借西王母之口去責斥漢武帝「帝滯情不遺，愁心尚
多，不死之藥，未可致也。」作者也花費了不少筆墨去鋪寫西王母的出場「空
中無雲，隱如雷聲，竟天紫氣。有頃，王母至，乘紫車，玉女夾馭；戴七勝，
履玄瑍鳳文之舄，青氣如雲；有二青鳥如烏，夾侍母旁。」帝接見前要齋戒沐
浴，接見時更要上前迎拜，請西王母上座，看見西王母地位多麼尊貴。《博物
志》與《漢武故事》內容差不多，只是削減了故事鋪排，而道教色彩則較為濃
厚「頭上太華髻」；到了《漢武帝內傳》，西王母更被描寫成三十來歲的絕世
美人，披上道教之服「腰佩分景之劍，頭戴太華髻，戴太真晨嬰之冠」，侍從
也由三青鳥，演變成「年可十六、七」的九天玄女，道教色彩更為濃厚。 
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 《山海經》 《穆天子傳》 《漢武故事》 《博物志》 《漢武帝內傳》 
時代 戰國初至漢初 戰國時期 漢代至魏晉六朝 
不同
階段 
神格化 人格化 仙話化 
類型 神話 歷史與神話糅合 文學 
宗教 原始宗教 陰陽五行學說 道教 
 豹尾 
 虎齒 
 善嘯 
 蓬髮戴勝 
(半人半獸之形) 
 善吟(為天子謠、為
天子吟) 
 吹筌鼓簧 
[已脫離了半人半獸
之形，被人格化(行
膜拜之禮)，但亦與
野獸共居。 
 乘紫車 
 戴七勝 
 履玄瑍鳳文之舄 
 青氣如雲 
 乘紫車 
 頭上太華髻 
 青氣郁郁如雲 
 着黃金褡□ 
 文采鮮明 
 光儀淑穆 
 帶靈飛大綬 
 腰佩分景之劍 
 頭上太華髻 
 戴太真晨嬰之冠 
 履玄璚鳳文之舄 
 年三十許 
 修短得中，天姿
掩藹，容顏絕世 
 
形象 
凶神 帝女 仙人 
性別 難以辨定 女性：「我為帝
女」 
[西王母的性別由此
開始被定型。] 
 
女性(帶責斥漢
武帝之意味) 
女性 女性(服務男性) 
居處 昆崙山  瑤池 
 西土 
 虎豹為群 
 於鵲與處 
 西方 
 天庭(西王母拜
見武時：空中無
雲，隱如雷聲，
竟天紫氣) 
天庭 天庭 
侍從 三青鳥(《山海
經‧大荒西
經》：有三青
鳥，赤首黑
目，一名曰大
鵹，一名少
鵹，一名日青
鳥。) 
沒有提及 
 
有二青鳥如烏，
夾侍母旁。 
有三青鳥如烏
大，立侍母
旁。 
二侍女： 
 年可十六七 
 服青綾之桂 
 容眸流盼，神姿
清發。 
 
董雙成 
石公子 
許飛瓊 
婉靈華 
范成君 
段安香 
法嬰 
神職/
神格 
司天之厲及五
殘 
我為帝女：「將子
無死，尚能復
來。」[擁長生不死
之術] 
擁不死之藥、仙
桃 
有仙桃 有仙桃 
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七、 神話與文學的關係 
 
    唐代以後，西王母的形象經過道教仙話化後，走進了民間，成為了民間信
仰。她也進一步演變成民間的王母娘娘，成為玉皇大帝之妻，織女的祖母，走
進牛郎織女愛情故事當中。 
 
《新編神怪小說牛郎織女》十二回： 
玉皇大帝決定正月六日在兜率天開蟠桃大會，派近侍玉童到西王母處借玉
盃。金童去西王母所住的斗牛宮，在宮中瑤池與玉皇孫女織女相會，向她挑
逗。結果二人受罰，織女被命在天河之東織布，金童放到下界。後來，金童降
生於洛陽縣牛家莊牛員外家，取名牛金郎。十三年過去了，玉皇命太白金星把
金童喚回到天上。金童披上牛皮上天。途中，在天河西住宿一夜，金童與織女
重逢。玉皇允許二人成親，七月七日成親。 
 
二人結婚後，疏於職守。玉帝將金童置天河西，織女在天河東，不得相
會。後得太白金星與太上老君的哀憐，設計使他們每年七月七日相會一次。 
 
西王母得以在民間流傳，主要是西王母有着長生不死的形象，在道教的
《太平經》中提到「樂莫樂兮長安市，使人壽若西王母；比若四時周反始，九
十字策傳方士。279」西王母作為長生不死的化身，這種形象正好滿足了人類欲
生惡死的心理欲望。 
 
另一方面，西王母及與西王母神話聯繫的人物或事物都被文學吸收，成為
詩人、小說家的素材。 
 
1. 西王母原型 
 
李白《上元夫人》 
「上元誰夫人 
偏得王母嬌 
嵯峨三角髻 
                                                 
279
 孫厚嶺：〈西王母本來西目初探〉，《棗莊師範專科學校學報》，第 19 卷第 4 期（2002
年），頁 27。 
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餘發散垂腰 
裘披青毛錦 
身著赤霜袍 
手提嬴女兒 
閑與鳳吹簫 
眉語兩自笑 
忽然隨風飄」 
曹植：「驅風游四海，東過王母廬。」(《仙人篇》) 
王維：「遙識齊候鼎，新過王母廬。」(《贈東嶽焦煉師》) 
 
李白、曹植、王維等詩人透過與西王母的聯想，表達出嚮往仙人的生活， 
「閑與鳳吹簫，眉語兩自笑，忽然隨風飄。」身輕如毛，可以隨風飄，遨遊四
方，那種自由與超凡脫俗。 
 
白居易《八駿圖》： 
「穆王八駿天馬駒， 
後人愛之寫為圖 
…… 
瑤池西赴王母宴， 
七廟經年不親薦。 
璧臺南與盛姬游， 
明堂不復朝諸侯。」 
    
一方面，詩人借助西王母去表達對仙人生活的嚮往；另一方面，詩人也會借
助西王母故事去反映君主的淫奢極侈，像白居易《八駿圖》就是借助《穆天子
傳》，穆王遠赴昆侖山拜見西王母的故事，藉此諷刺君主追求不實際的仙境之
遊，而忽略朝政與已擁有的美好事物。 
 
2. 瑤池原型 
李白：「請君贖獻穆天子，猶能弄影舞瑤池。」(《天馬歌》) 
杜甫：「西望瑤池降王母，東來紫氣滿函關。」(《秋興‧其五》) 
 
李白借《穆天子傳》中西王母在瑤池中熱情款待穆天子的情況，表達出對
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仙境的嚮往。另一方面，他借老馬自喻，老馬還能得到伯樂的賞識，自己卻未
能遇到明主，寧願作為穆天子的馬，這樣還可以在瑤池仙境中過着美好的仙境
生活。杜甫的《秋興‧其五》是借助西王母與穆天子在瑤池的歡愉，以及西王
母到訪漢武帝的美好景況，來比喻長安往昔的美好時光。 
 
李商隱《瑤池》 
「瑤池阿母綺窗開，黃竹歌聲動地哀。 
八駿日行三萬里，穆王何事不重來。」 
 
杜甫《同諸公登慈恩寺塔》 
「惜哉瑤池飲，日晏昆侖邱。」 
 
李商隱《瑤池》是借周穆王西游遇仙人西王母的神話，諷刺君主求仙的虛
妄。 詩人虛構西王母盼望周穆王的重來，暗示出求仙的妄想與死亡必不可免。
杜甫的《同諸公登慈恩寺塔》同樣借西王母神話，諷刺君主的耽於淫樂，故
曰：「惜哉瑤池飲，日晏昆侖邱。」。 
 
3. 三青鳥原型 
 
《山海經》中，三青鳥280為西王母取食，《漢武故事》、《博物志》中是西王母的
使者。而三青鳥在詩境當中常被作為男女之間的使者。 
 
李白： 「願因三青鳥，更報長相思。」(《相逢行》) 
杜甫： 「楊花雪落覆白蘋，青鳥飛去銜紅巾。」(《麗人行》) 
李商隱：「蓬萊此去無多路，青鳥殷勤為探看。」(《無題》) 
 
  青鳥對西王母的聽命，神話中作為西王母的使者，為帝王帶來美好的訊
息。因此，詩人借此寄託青鳥可為他們帶來美好的愛情或事情。 
 
 
                                                 
280
 《山海經‧大荒西經》有記載三青鳥的形象：「有西(西有)王母之山，壑山、海山。……有
三青鳥，赤首黑目，一名曰大鵹，一名少鵹，一名日青鳥。」 
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陶淵明的《讀山海經‧其五》「我欲因此鳥(三青鳥)，具向王母言：在世無
所須，惟酒與長年。」顯示出三青鳥是人間與西王母，或人間與仙界的一種橋
樑，向仙界傳達已志的通道。 
 
4. 仙桃原型 
 
孟浩然《清明日宴梅道士山房》 
「林臥愁春盡，搴帷見物華。 
忽逢青鳥使，邀入赤鬆家。 
金灶初開火，仙桃正發花。 
童顏若可駐，何惜醉流霞。」 
 
這首詩，詩人借用西王母的使者青鳥，以及仙桃與赤松子281與西王母相關
的人和事，表示渴望長生不死，童顏常駐，與日月共存的欲望。 
 
李賀：「王母桃花千遍紅，彭祖巫咸幾回死。」(《浩歌》) 
 
這首詩，詩人借彭祖的長壽，顯示出西王母的長生不死的象徵，也暗示出
詩人渴望超越生死，與天地共存的欲望。 
 
八、 小結 
 
詩人涉取了西王母神話中的主要元素，豐富了他們的詩詞的意境，表達出
他們懷才不遇，渴求自由與超脫的仙境生活；也表達出對國家衰落，風光不
再，渴望回到昔日美好的回憶當中，同樣也暗示出君主的奢侈淫亂的生活；也
表達出對美好愛情及神仙生活的渴求。這些都是藉西王母神話中的一些元素，
給予我們看見的象徵。因此，神話豐富了文學的元素與意境。 
 
另一方面，文學也為神話帶來了一條出路，也給大眾去認識與接觸，以及
流傳下世的機會。在文學當中，西王母的形象出現次數眾多。除了上述的詩詞
外，還在其他文學作品出現。如：金元院本《王母祝壽》、《蟠桃會》、《瑤
                                                 
281
 《搜神記》描述赤松子是神農氏時的雨神，至昆侖山常入西王母石室。「赤松子者，神農時
雨師也。服水玉散，以教神農。能入火不燒。至昆侖山，常入西王母石室中，隨風雨上下。炎
帝少女追之，亦得仙，俱去。至高辛時，復為雨師，遊人間。今之雨師本是焉。」 
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池會》；鐘嗣成的元雜劇《宴瑤池王母蟠桃會》；明雜劇《偷桃獻壽》、《西
王母祝壽瑤池會》、《眾群仙慶賞蟠桃會》；明傳奇《偷桃記》、《蟠桃
記》；清雜劇《偷桃捉住東方溯》。元明清戲曲，都是集中在東方溯偷桃和西
王母大擺蟠桃宴兩個故事上，明清時統稱為祝壽刻，藉此滿足人們長壽的心理
欲望。282西王母大擺蟠桃宴的原型更被章回小說所吸收，例如：吳承恩的《西
遊記》，李汝珍的《鏡花緣》。現節錄《西遊記》一節文章： 
 
土地道：「有三千六百株：前面一千二百株，花微果小，三千年一熟，人
吃了成仙了道，體健身輕。中間一千二百株，層花甘實，六千年一熟，人吃了
霞舉飛升，長生不老。後面一千二百株，紫紋緗核，九千年一熟，人吃了與天
地齊壽。日月同庚。」 
……… 
慌得那七仙女一齊跪下道：「大聖息怒。我等不是妖怪，乃王母娘娘差來
的七衣仙女，摘取仙桃，大開寶閣，做蟠桃勝會。適至此間，先見了本園土地
等神、尋大聖不見。我等恐遲了王母懿旨，是以等不得大聖，故先在此摘桃。
萬望恕罪。」大聖聞言，回嗔作喜道：「仙娥請起。王母開閣設宴，請的是
誰？」仙女道：「上會自有舊規，請的是西天佛老菩薩、聖僧羅漢，南方南極
觀音，東方崇恩聖帝、十洲三島仙翁，北方北極玄靈，中央黃極黃角大仙，這
個是五方五老。還有五斗星君，上八洞三清四帝，太乙天仙等眾，中八洞玉皇
九壘，海岳神仙；下八洞幽冥教主，注世地仙。各宮各殿大小尊神，俱一齊赴
蟠桃嘉會。」 
 
當中，看出蟠桃的描寫：「三千年一熟，人吃了成仙了道，體健身
輕。」、「六千年一熟，人吃了霞舉飛升，長生不老。」、「九千年一熟，人
吃了與天地齊壽。日月同庚。」蟠桃是升仙、長壽的象徵。同樣，看出西王母
蟠桃大會是何等壯觀，眾多仙人聚在一起。 
 
西王母的原型藉文學的運用，使她走進民間，數千年來不致於佚失，還能
一直保持着經久不衰的生命力。現代文學作品也可見到她的出現，例如：林語
堂的《京華煙雲》：「木蘭有點兒惱，趕緊盤了個結，讓阿非和紅玉並肩而
立，把他們倆送到姚太太跟前，一手拉一個，說：看！他們倆像王母娘娘駕前
的兩個仙女吧！」 衛斯理的《繼續探險》：「大滿也附和：「是啊，周穆王去
                                                 
282
 沈天永：〈西王母原型探〉，《延邊大學學報》(社會科學版)第二期（1997 年），頁 131。 
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見西王母，也是駕著會飛的車子去的。」」以及冰心的作品、沈從文的《大山裏
的人生》、高行健的《靈山》等等，都有寫到西王母。因此，文學為西王母神
話得以流傳作出貢獻。 
 
九、 結論 
 
    西王母形象大體可分為三個轉變階段：神格化(《山海經》)、人格化(《穆天
子傳》、仙話化(《漢武故事》、《漢武帝內傳》等)。西王母由最初的半人半
獸，司天之厲及五殘的凶神形象，變成帝女，與周穆王於瑤池歡愉，再變成道
教上的仙女之首，三十年許的絕色美人。這就像王孝廉《中國的神話與傳說‧
神話與詩》中所提到「先民的觀念，應是由萬物有靈論(Animism)進而靈鬼論
(Daimonism)，然後達到神人同性論(Anthropomorphism)的階段。」的意見一
樣。而且，西王母形象之轉變也有其他因素的影響而產生的，例如：母系社會
轉到父系社會後，西王母由絕對神變成了女神。 
 
  另一方面，我們也看到西王母形象轉變的特點，就是西王母的形象逐漸變
得美好，由虎齒豹尾、蓬髮戴勝的半人半獸變成三十年許的絕世美人，由凶神
變成壽神，這剛巧滿足了人類厭死欲生的心理欲望，藉此補足生活上的不足。 
 
  再者，筆者也討論到神話與文學的關係。一方面，神話為文學帶來豐富的
素材。就西王母而言，西王母神話中的不同象徵元素，為詩人帶來了豐富的想
像元素與意境的運用，如：蟠桃，滿足詩人追求長生的渴求；青鳥，作為人間
渴求仙界美好的象徵與橋樑。西王母與周穆王或漢武帝的故事，成為詩人渲洩
心中對君主的不滿，以及自己不得志的心境。另一方面，文學為神話得以流傳
帶來不少貢獻。西王母神話在不同時代文人筆下成為了主角，加強了人民對其
認識與接觸，而且也使她能流傳下世，不用在時代的洪流中佚忘。因此，神話
與文學存在着這微妙的關係：文學使神話有所變形，但使其流傳萬世。 
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